A apoteose das formas: religiao sem as fantasias da Ciencia. 



0 que segue abaixo e um monstro de texto. Todo monstro tern, ao menos, uma deformidade; 
esse tern muitas. A primeira e de ordem "genetica": e um texto hibrido, nao situado. Nao e 
filosofico, nao e antropologico, nao e historiografico. E isso tudo, sem guardar as virtudes de 
nenhumas dessas abordagens. E defeituoso enquanto ensaio porque eu nao sou um erudito 
capaz de discorrer com tanto conhecimento de causa que dispense citacoes e atestados de 
fontes. Por que estaria, entao, elencado e publicado aqui? 

Porque tem uma virtude. Nem chega a isso, exatamente. E fruto de um desejo, como todo 
mulato. A vontade de tratar do tema do fenomeno religioso, seu sentido e significado, nao 
somente enquanto objeto de estudo, mas como elemento primal, transbordante, irredutivel. 
Trata-se das reflexoes que incluem censuras ao fazer, ao modo de proceder das Ciencias 
Sociais; ao mesmo tempo que contem um esboco daquilo que cremos ser um modelo, uma 
pista de como proceder para que a religiao se mostre, que em suas formas que a nos aparece 
seja compreendida. 

Uma forma de escrever que deixe claro a posicao do escritor, suas devocoes teoricas, e o 
quadro geral, o horizonte mais global que o orienta - e isso que busco. Do piano geral 
contemporaneo as especificidades de uma disciplina e um de seus temas, num ponto de 
gravidade; de volta a numa retomada epica, numa sequencia que faca retroceder a um 
principio que nos lance de volta ao problema inicial. Meu problema? O carater mitomano 
das ciencias humanas, seus ritos tacitos e suas oracoes mudas. E, sendo todos escritores de 
mitos, tracei aqui uma genealogia fantastica de certas ideias; mas nao pelo prazer malefico 
da mentira. Antes, por confiar no poder que a escritura como algo fantastico, meio ficcional, 
pode ter: a mente que ri havera de entender melhor. Nao e que o texto seja engracado como 
uma piada, um causo. E que quer provocar a insinuacao do sorriso de canto de boca a quern 
houve a pergunta que certa vez fiz a Charles Taylor: qual o lugar do pensamento secular 
num mundo que continua religioso? 



No seculo XX a cultura ocidental se deparou com um desafio inesperado levantado por um 
elemento que julgava vencido e em vias de desaparecer. Foi surpreendida pelo espantoso 
"acerto de contas com a religiao", quando esta dimensao da experiencia humana, ao inves de 
manter o curso do enfraquecimento e minoracao de seu papel na sociedade moderna, 
retornou com renovada forca, ainda que transformada pelo longo embate com as forcas 
racionalistas, cientificistas e secularistas que se agigantaram desde a aurora das Luzes e da 
Modernidade. 

Diante das promessas de progresso, do dominio da natureza e do conhecimento ilimitado da 
realidade pelas ciencias (seja as da natureza, seja as do homem), e o explicito avanco da 
tecnica que reduziu consideravelmente nossa percepcao do sofrimento, da carestia, da falta, 
deixando a ilusao de que a finitude humana, mesmo a mortalidade, poderiam ser superados 
e derrotados, o braco da civilizacao ocidental moderna parecia igualmente ou muito mais 
poderoso que qualquer potencia divina. Neste contexto, a modernidade foi investida de 
carater libertador, emancipador do homem de suas crencas "infantis", nao racionais, e 
tambem um sentido de "missao" insinuou-se: seria preciso levar o processo de 
desenvolvimento para os outros homens ainda sob o dominio de suas proprias crencas 
religiosas, fossem elas sofisticadas ou primitivas. 

No seculo XIX, a emergencia da necessidade das ciencias do espirito e o desdobramento 
dessas nas ciencias humanas (buscado, ironicamente, emular os parametros "positivos" das 
ciencias da materia), sobretudo a Antropologia Cultural, a Etnologia e a Sociologia da 
Cultura, estavam pari passo, na pesquisa dos povos "primitivos" e nos costumes dos 
"selvagens" de outras terras, com o processo neocolonial de conquista, ocupacao e 
"desenvolvimento" do mundo nao europeu. Na frase celebre de B. Malinowski, um dos pais 
da Antropologia, percebe-se a urgencia da pesquisa etnografica, "uma vez que seu objeto [os 
povos primitivos] estavam desaparecendo". 

No estudo dos costumes e da cultura dessas populacoes, ficou bastante claro o carater total 
do fenomeno religioso, que, mais que uma instituicao, era um elemento integrador de toda a 
vivencia dessas sociedades, caracterizando o que outro grande fundador da Antropologia (ou 
da Sociologia francesa), Marcel Mauss (sobrinho e discipulo do celebre pai da Sociologia, E. 
Durkheim), designou de "fato social total". Nas ultimas paginas de seu celebrado Ensaio 



sobre o Dom, Mauss, herdeiro da tradicao moralista (ou da Teologia Social) francesa 1 , 
sublinha a necessidade de um elemento integrador, que ja nao poderia ser a religiao para 
uma civilizacao que "perdera a inocencia", para promover e cimentar a solidariedade social - 
problema serio e fundamental, cerne das preocupacoes da disciplina em seu berco frances. 

Max Weber, consagrado sociologo alemao, dedicou parte consideravel, se nao a integridade, 
de sua obra ao estudo do papel de ideias religiosas na formacao da civilizacao ocidental, 
munido de vastissima erudicao que lhe permitiu a comparacao entre o papel da religiao no 
desenvolvimento de outras grandes civilizacoes a nm de tentar compreender o que 
especifica a diferenca (ou o "sucesso") do Ocidente. Para Weber, nos parece, e indubitavel 
que, apesar de nao atribuir uma causa unica para a explicacao de fenomenos complexos da 
cultura, as ideias religiosas ocidentais tiveram papel fundamental em seu desenvolvimento, 
como uma forma de "compreensao do mundo", como uma "cosmovisao" de caracteristicas 
muito especificas, que nao imobilizaram o homem diante do poder do sagrado, nem 
"mundanizaram" a realidade ao ponto de desinteressa-lo de uma acao salvifica, redentora do 
mundo. 

Nesse sentido, a sociologia da religiao parece ter contribuido bastante para a percepcao de 
que a Modernidade era mais devedora da dimensao religiosa, ou dos conceitos que nela tern 
origem, do que queria reconhecer. No campo da Filosofia esta nocao esteve, parece, sempre 
mais presente, na medida em que o fazer filosofico envolve a discussao e comparacao entre 
textos e o rastreamento de ideias, o que nao permite que o parentesco entre concepcoes 
passe completamente desapercebido. Contudo, o poder da ideia de "ciencia" e de suas 
pretensoes a objetividade e neutralidade sobretudo religiosa, formaram um quadro no 
imaginario ocidental que excluia ou diminuia consideravelmente o papel da religiao. 

Entretanto, o seculo XX destruiu essas pretensoes. A esperanca durkheimiana de que a 
internacionalizacao do trabalho pela disseminacao da revolucao industrial produziria uma 
nova solidariedade de tipo organica, inviabilizando os conflitos em larga escala (antes 
promovidos e realizados nas grandes gerras de religiao do seculo XVII), se desmanchou 
diante do maior conflito visto ate entao, a Primeira Guerra Mundial, a primeira 
propriamente "industrial" (em que Durkheim perdeu nao apenas grandes discipulos, mas 

1 Sobre a relacao entre a Escola Sociologica Francesa e a Teologia Moral e Social na Franca, ver J. M i I ba n k, 
Teoria Social e Teologia. Sao Paulo: Edicoes Loyola, 1995 



tambem o filho e esperado sucessor, Andre Durkheim). Max Weber, que participou 
ativamente dos esforcos da Grande Guerra, nao nutria esperancas quanto ao movimento de 
racionalizacao, mas uma tragedia ou desbotamento do mundo a partir do "desencantamento" 
promovido pela substituicao da religiao ou de seu papel por outras esferas da realidade, 
capazes ou pretensamente capazes de oferecer vias de "redencao" 2 . 

No campo filosofico propriamente dito, a "virada antropologica" realizada pela Modernidade 
atribuiu uma nova dignidade para a razao humana que, em Descartes, ainda que parte de 
uma realidade criatural, portanto finita, e poderosa o suficiente para afirmar a existencia do 
homem com autonomia inedita, uma "existencia instantanea do cogito", como diz Ricoeur, 
que deve reencontrar ou reconstruir o mundo numa situacao "solitaria": as certezas e a 
existencia humana nao sao fruto de uma relacao com o divino que mantem e sustenta o 
sujeito e o mundo. Por mais que Descartes mantenha a presenca do mundo baseado na 
bondade propria da perfeicao de um Deus necessariamente existente, por mais que o mundo 
seja mantido por um ato de criacao continuo, a existencia do sujeito e produto, por assim 
dizer, do ato continuo do pensamento; ela emerge a todo momento em que a pergunta por si 
mesmo e feita, como uma certeza primeira e inescapavel. Ha uma dissociacao entre a ordo 
cognoscendi e a ordo essendi: ainda que para a fundamentacao da existencia das coisas, Deus 
seja convocado como origem, no conhecimento inaugura-se uma auto fundacao do sujeito. 
O divino deixa de ser necessario para a compreensao, baseando uma postura deista: ha um 
Deus criador, mas este torna-se objeto da razao humana. 

A concepcao cartesiana e adequada, tern "afinidade eletiva", como diria Weber, com a visao 
de natureza ordenada matematicamente, ou seja, necessaria, inaugurada pela ciencia 
moderna, que tem suas raizes na ideia de beleza proporcional (matematica) renascentista, na 
proposta experimental galileana, e no uso desse novo saber como poder tecnologico de 
controle e producao defendido por Francis Bacon. O divino torna-se uma "super mente", um 
arquiteto do mundo, com os quais (Deus e o mundo) o homem nao se relaciona como 
pessoa, mas como sujeito que conhece um objeto racionalmente reduzido a leis e padroes 
matematicamente previsiveis: e isto o que chamamos "desencantamento", o mundo nao e 
palco mais de encontro e experiencia com a transcendencia. O desencantamento e, portanto, 
um resultado do imanentismo moderno. 

2 Ver o ensaio de M. Weber, "As rejeicoes religiosas do mundo e suas direcoes". In: Ensaios de Sociologia. 4 a 
edicao. Rio de Janeiro: Zahar, 1979; e o classico A Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo. Sao Paulo: 
Companhia das Letras, 2004. 



Essa ideia, nao obstante, nao sera aceita sem resistencia ou sem que seus efeitos sejam 
antevistos. Pascal nos admoestara que a condicao humana e como a de um "canico 
pensante", ou seja, que ainda que a razao seja revestida de dignidade, a fragilidade do 
homem e algo patente e inescapavel, que nos impele a busca pelo encontro com nossa 
origem, Deus. Spinoza, filosofo com delirios teologicos hnpares entre os modernos, e que 
nos arriscamos a invocar aqui, pretendera reunir a imanencia a transcendencia, divinizando 
a natureza pela presenca inteira nela de Deus. O panenteismo evidente no pensamento 
spinoziano sera escandaloso demais para ser aceito: cabalistico demais para os cristaos, e 
pouco respeitoso da diferenca absoluta de Deus para os judeus. 

Kant interpora uma interdicao entre o conhecimento e as questoes que se encontram alem 
do sujeito, ou seja, o mundo e Deus, e este particularmente nao pode ser abordado sequer 
pela razao, ja que nao constitui um objeto proprio para a inteligencia. Deus nao e mais uma 
exigencia para o sujeito transcendental kantiano, para a ordo cognoscendi, nem para a 
recuperacao do mundo, uma vez que se negou tambem a possibilidade de conhece-lo em si - 
a ordo essendi nao esta mais nos interesses da modernidade amadurecida. Tudo o que ha e o 
fenomeno tal como constituido pelo e para o sujeito. Deus somente reaparece no 
pensamento kantiano como ideia, como um pressuposto para a fundamentacao de uma 
moral que exige que haja um Deus. Na parodia criada por C. S. Lewis em O Retorno do 
Peregrino, o Sr. Virtuoso (que nao e outro senao Kant) adverte o protagonista de que "e 
preciso agir como se Ele existisse, embora sequer saibamos se podemos ter certezas quanto a 
isto". Diante disso, nada mais esperado que uma religiao conformada "nos limites da razao". 
O passo seguinte da etica kantiana, porem, pode prescindir do Bom Criador: o principio da 
acao deve tornar-se maxima universal; e um absoluto objetivo para alem de qualquer poder 
ou potestade. 

Em Hegel, a reacao a "humildade" promovida por Kant e transgredida numa forma curiosa 
de "panteismo": Deus, a Razao, o Fim, o Bern, a Historia e, portanto, a humanidade, se 
confundem num processo que conduz inexoravelmente a uma glorificacao final da 
humanidade consciente e participante do Absoluto, livre das contradicoes e plenamente 
integrada numa sintese final. Tudo na historia deve encaixar-se nesse movimento dialetico 
de ascendencia e superacao, o que provoca geracoes de teologos alemaes a aplicarem o 
metodo hegeliano visando compreender o desenvolvimento, ou melhor, o progresso das 



ideias religiosas, num movimento que, necessariamente, atribui um status superior aquelas 
mais atuais, coisa que se vera claramente na defesa da teologia crista da superacao do 
judaismo (ideia que sera cara a Max Weber, inclusive), ou na desconsideracao do 
pensamento mitologico e magico-religioso. 

A influencia hegeliana sera fortemente sentida em seus sucessores. De modo geral, um 
esforco de critica a religiao sera um carro de batalha de intelectuais hegelianos no seculo 
XIX, de B. Bauer, a Schleiermacher e Marx; de "produto humano" a "ideologia" e "opio do 
povo", nada freara a disposicao dilapidadora que formara o ambiente dos "mestres da 
suspeita", Marx, Nietzsche e Freud; e a religiao e Deus serao temas prediletos de seus 
ataques: ideias religiosas nao sao somente antagonistas politicos, nao sao residuos ou fosseis 
de uma era anterior do desenvolvimento humano; mas sao sombras que turvam, que 
adoecem o espirito humano, a razao, e perturbam a percepcao daquilo que de fato e. 

Entretanto, o seculo XX trouxe provas suficientes de que o homem, como Homo religiosus, 
iludiu-se ao pensar que manteria seus altares vazios e suas piras apagadas. Idolos ainda mais 
sutis, demonios ainda mais perversos e exigentes requisitaram a parte que lhes cabia na 
forma de sacrificios ate entao inimaginaveis, como previra Weber. Bern alojados em nichos 
especiais, o panteao dos "ismos", rebentos do reducionismo cientificista, logo transformaram 
em imagens, em copias suas seus ardorosos fieis. E na reducao do fundamento do mundo a 
um de seus aspectos componentes, a que damos o nome, seguindo H. Dooyeweerd 3 , de 
idolatria, vem a Queda, a dolorosa constatacao da finitude na forma do mal, em sua forma 
radical: a negacao completa do homem pela tentativa de destitui-lo de sua abertura 
fundacional a transcendencia. 

O retorno da religiao apos a Segunda Grande Guerra deixa de ser, entao, uma grande 
surpresa. Passada a possessao coletiva, qualquer fiel procurara templos e altares menos 
inconvenientes que Auschwitz - ate o ateu. Com a soberba "hegeliana" arrefecida e os 
animos positivistas mais quietos, mentes atentas a importancia da dimensao religiosa como 

3 Sobre Herman Dooyeweerd, ver: No Crepusculo do Pensamento Ocidental: estudos sobre a pretensa 
autonomia do pensamento filosofico. Sao Paulo: Hagnos, 2010. 

The New Critique oflhoretical Thought. Jordan Station, Ontario: Paideia Press, 1984. 2 volumes. 

Roots of Western Culture: Pagan, Secular and Christian options. Toronto: Wedge Publishing Foundation, 

1979. 

As obras completas de Dooyeweerd, e outros autores da tradicao filosofica neocalvinista, em ingles, estao 
disponiveis na internet em: http://www.reformationalpublishingproject.com/rpp/paideia books. asp (ultimo 
acesso em 16 de novembro de 2011). 



componente importante da existencia humana, capaz de oferecer sentido, significado, e 
"acordes condutores" para esta sinfonia dificil de compor e executar, em meio aos ruidos 
desordenados que e a vida, relativizarao o conceito de razao da racionalidade 
logico-matematica moderna, e recuperarao a razoabilidade de outras racionalidades, 
redescobertas na filosofia, na religiao, e mesmo nas "ciencias humanas" hermeneuticas. 

Um exemplo dessa "revisao" foram os estudos renovados sobre a antiga religiao grega e o 
papel do mito na formacao da racionalidade filosofica na Grecia arcaica e antiga. Positivistas 
como John Burnet, viam entre mito e logos uma distancia intransponivel imposta mesmo 
pela ruptura e descontinuidade na passagem entre um e outro, e exatamente isto compunha 
o "milagre grego". No seculo XX, entretanto, surge um enorme interesse nao nos eventos de 
ruptura, de "curta duracao", compreendidos como ficcoes, mas nas etapas de "longa 
duracao", nos longos processos que permitem as transformacoes que por vezes se 
manifestam em eventos dramaticos, mas preparados pacientemente durante, quern sabe, 
seculos de mudancas e sutis influencias. Esta perspectiva de historia foi difundida no 
ambiente academico pela chamada Ecole des Annales, que evoca o nome de Braudel, P. 
Burke, M. Bloch e, no caso alemao, o de N. Elias. 

Entretanto, no ambito do debate sobre o papel do mito na formacao da filosofia e sobre seu 
status de "fundacao" de uma forma de racionalidade que confere unidade e significado ao 
mundo, encontramos nomes como Cornford e Vernant. Interessan-nos aqui as consideracoes 
de J.-P. Vernant sobre o mito e seu papel na religiao e religiosidade, retomadas desde as 
raizes gregas, desde os primordios da emergencia da razao filosofica, como um elemento 
indissociavel e necessario na estrutura do pensamento. 



No movimento "pos-positivista" de reconsideracao da religiao, desvela-se diante de nos que, 
mesmo concordando que muitos males tenham nela sua origem (legitimacao de injusticas, 
de opressao politica, economica, etc, fonte de doencas e distorcoes psiquicas, enfim), dela 
tambem originam-se importancias para a humanidade. Primeiramente, a religiao emerge 
como uma primeira forma de articulacao da abertura humana, da percepcao de uma 
realidade transcendente, da compreensao da existencia de uma ordem subjacente e das 
possibilidades humanas de atribuir sentidos que colocam o ser humano para alem da esfera 



do natural, e dao esteio para o desenvolvimento da cultura, da sociedade, do ethos, da 
consciencia moral. 

Entretanto, o reconhecimento do papel e do valor da religiao na constituicao do mundo 
humano nao sao garantias de que as ciencias que se ocupam o homem em alguma de suas 
dimensoes nao apelem a alguma reducao que lance "capas interpretativas" sobre o fenomeno 
religioso, impedindo, outra vez, que se perceba no que se constitui, de fato. Mas isso nao 
pode ser debitado como um crime ou ma-fe cientifica: e proprio da ciencia realizar uma 
reducao a fun de recortar na realidade um objeto analitico (que passa, entao, a ser 
"trans-real", uma abstracao): toda abordagem cientifica da religiao sera, em maior ou menor 
grau, uma distorcao. E maior sera quanto mais nos apercebemos que a religiao e expressao 
da "religiosidade", da consciencia humana ou sua disposicao e abertura para o 
transcendente, o divino, uma realidade absoluta da qual a sua propria existencia depende. 

Sendo assim, na religiao convergem importantes componentes e expressoes do espirito 
humano, que estao relacionados com temas "metafisicos", como a finalidade da existencia e 
seu sentido, o Bern, a teodiceia (ou a questao da justificacao de um Deus bom diante da 
presenca do mal no mundo), a justica, a felicidade e, sobretudo, o sofrimento e a morte. 
Todas as acoes humanas, todo o mundo humano parece estar estruturado a partir da rede, 
do amparo produzido pelas respostas as questoes levantadas nesse dominio. Ademais, 
mesmo nas expressoes militantemente secularistas e ateias do seculo XX, a consciencia do 
numinoso, do misterio que paira sobre o mundo nao pode ser erradicado, ao ponto de, 
contemporaneamente, vermos defendida, por ateus militantes como Luc Ferry, uma 
"espiritualidade ateistica" capaz, inclusive, de uma "sensibilidade mistica", ou de "sentimento 
de totalidade" (o que e, no minimo, curioso). 

Aceitamos, entao, a posicao de Eliade do homem como Homo religiosus, que explicita a 
religiao e a experiencia do transcendente como uma dimensao constitutiva da humanidade, 
presente nao somente nos contextos pre-modernos ou nas sociedades tradicionais (nao 
modernas), mas tambem na propria modernidade, ainda que experimentada de outras 
maneiras e combatida por forcas culturais poderosas e antagonicas (e, portanto, com 
pretensoes "religiosas", ao concorrerem com a religiao pelo lugar de "formula" e fundamento 
da realidade nas representacoes da consciencia moderna). 



Ora, se a religiao refere-se a um elemento que, mais que constitutive, faz parte do cerne da 
condicao humana, e nao pode ser devidamente compreendida por uma abordagem cientifica, 
que implicaria em reducionismo, aceitamos tambem a abordagem fenomenologica da 
religiao, que permita tanto a identificacao dos elementos comuns as manifestacoes da 
religiao, ou seja, nas religioes, como leve em conta a autocompreensao que religiao tern de si 
mesma. Como ela se constitui numa relacao assimetrica entre um polo cuja realidade e, 
digamos, inteligivel e perceptivel, o humano; e outro polo ocupado por algo que sequer 
podemos afirmar por meio do conhecimento (para manter a distincao kantiana), o divino. 
Uma fenomenologia da religiao deve se valer da expressao religiosa na vida, nas formas 
como a humanidade exterioriza e interioriza o sagrado, o divino, o misterio, seja no nivel 
individual-subjetivo ou comunal-coletivo, psiquico ou social, da intuicao e do dogma, das 
representacoes no rito, no mito, na imagetica em que representa a divindade. 

No polo humano da relacao com o sagrado encontramos uma expressao interna ou interior, 
subjetiva, quase incomunicavel, de percepcao do divino, que motiva os atos interiores 
correspondentes a esta experiencia (como a adoracao, a fe, etc), que ganha objetividade ou 
externalidade no mito, como uma estrutura ou sistema simbolico de representacoes do 
divino e sua relacao com o mundo, e sua interpretacao como teologia ou ideologia, e no rito, 
como um conjunto de acoes simbolicas que medeiam a relacao entre o homem e o divino, o 
que implica em regras de procedimento, comportamento, tabus, etc. 

O fenomeno religioso e constituido, portanto, por elementos que formam uma unidade 
indissociavel e complexa, que vai desde sua objetivacao na forma do "sagrado", a experiencia 
do sagrado na instancia pessoal e subjetiva; no piano cognitivo, na forma do mito como 
discurso religioso racionalizado no discurso teologico, ate a acao orientada pelo saber do 
mito na forma de orientacoes, prescribes, e comportamentos, tanto quanto ao sagrado, 
quanto ao profano ou ordinario na vida, no rito. 



O sagrado designa, entao, o polo objetivo do fenomeno religioso, e caracteriza mais 
adequadamente o tipo de manifestacao que nos interessa, a religiao. Essa categoria nos 
permite maior precisao numa fenomenologia da religiao porque nao restringe esta 
experiencia humana com aquilo que designamos de "divino" ou com Deus, uma vez que 



algumas religioes, como o Budismo, nao apresentam uma concepcao de divindade 
compativel nem proxima das outras grandes religioes, estando mais aparentada, pelo 
esvaziamento ou rejeicao do conceito de substantia, do que o monoteismo designaria de 
ateismo. Da mesma maneira, ha religioes que carecem do conceito de "misterio", como o 
confucionismo. 

Entretanto, mesmo sobre o sagrado podemos lancar categorias interpretativas muito 
restritivas, que impedem a identificacao de um espectro maior de fenomenos de natureza 
religiosa. Isso pode acontecer, por exemplo, ao tomarmos as formas familiares a nos da 
relacao com o sagrado como o paradigma a partir do qual julgamos o que mais seja 
legitimamente religioso ou nao. Ou ainda, estabelecer, como se quis na Antropologia 
evolucionista, com J. Frazer por exemplo, uma cronologia de desenvolvimentos religiosos ou 
de mentalidade religiosa em que os elementos mais novos sao necessariamente mais 
sofisticados e "evoluidos" que os anteriores, numa escala que iria da religiosidade magica 
primitiva, ou pre-logica, a ciencia e a consciencia propriamente moderna. Entre esses dois 
pontos, encontrariamos todos os desenvolvimentos religiosos, como o animismo, o 
politeismo, a monolatria, o henoteismo, e as expressoes do monoteismo nas Grandes 
Religioes. 

Esta perspectiva algo "hegeliana" da historia do desenvolvimento da mentalidade religiosa e 
das religioes nao faz justica as diferentes expressoes da dimensao religiosa, e nos impediria 
de perceber as especificidades de cada uma delas, o que termina por nos bloquear uma 
perspectiva mais adequada sobre nosso fenomeno. 

Em Mito e Religiao na Grecia Antiga, Jean-Pierre Vernant antes de nos apresentar sua 
proposta de abordagem da religiao e religiosidade gregas, nos adverte do que considera um 
erro capital cometido por seus predecessores quanto ao assunto. A critica de Vernant, como 
ja antecipamos acima, e que e preciso deixar o parametro cristao ou monoteista das grandes 
religioes como paradigma para a compreensao do fenomeno religioso, e perceber em que 
consiste a religiosidade grega antiga, para alem das caracterizacoes como "crenca primitiva" 
e praticas "magico-religiosas", tentando compreender a especificidade de sua piedade e sua 
complexidade como sistema de relacoes entre o homem e o "alem". 

Para estudiosos do inicio do seculo XX, citados pelo autor, ou somente o culto na religiao 



grega antiga seria parte da dimensao religiosa, excluindo dela os mitos (Festugiere), ou 
somente os misterios (orfismo) poderiam ser considerados como uma religiao (Comparetti); 
todo o resto seria somente mito e rito que conservava as origens nas praticas magicas. 
Festugiere consideraria, entao, como proprio da religiao somente as acoes simbolicas na 
ritualistica que regem as relacoes entre homem e divino, excluindo a dimensao cognitiva 
encerrada no mito, estabelecendo, inclusive, uma independencia entre este e o rito, como 
uma acao destituida de conteudo reflexivo, sem um sentido verbal, por assim dizer. Por 
outro lado, Comparetti elege, parece-nos, o "misterio" como categoria definidora da religiao, 
como se somente a consciencia do absoluto e sua percepcao numa experiencia do sujeito 
constituissem a experiencia religiosa; e que mito e rito fossem residuos da mentalidade 
magica relacionada a acionamentos mecanicos de forcas naturais e nao fizessem parte da 
relacao com o sagrado. 

A primeira concepcao seria uma especie de reducao ritualista da religiao, enquanto a 
segunda seria um tipo de "racionalismo", na medida em que da relevancia a consciencia do 
absoluto sem uma expressao ou resposta objetiva do polo humano da relacao com o sagrado 
na forma do mito e do rito. Vernant tentara demonstrar, e acreditamos que e bem sucedido, 
que ha uma relacao intima entre rito e mito na religiao grega antiga e arcaica, como que 
tambem nos misterios abrigados nas Grecia Antiga, tanto mito quanto rito desempenham 
papeis de essencial importancia. 

De fato, o politeismo grego nao se enquadraria como uma religiao se tomassemos como 
parametro a experiencia crista, uma vez que nao seria resposta valida para aqueles que 
esperam a experiencia religiosa numa comunidade de crentes, na vida coletiva, numa fe 
intima. As tres grandes caracteristicas que marcam a religiao grega e a distingue 
radicalmente da religiao judaico-crista sao (i) o papel secundario do individuo e suas 
preocupacoes, (ii) a relacao assimetrica de tipo irreconciliavel entre homens e deuses, e (iii) 
a ausencia do sentido de "revelacao", que separe a ordem natural da sobrenatural. 

A primeira implicacao dessas diferencas, evidentemente, e que a "piedade" grega e sua 
relacao com o sagrado e o divino se dara de forma diversa e exige de nos o esforco devido 
para compreende-los. A segunda implicacao e que o significado dos termos - como, por 
exemplo, sacrificio, piedade, justica, pureza, etc - que usamos, sao diversos no caso do 
politeismo grego, o que pode conduzir a erros e relacoes espurias. Essas diferencas e suas 



consequencias tern suas origens na concepcao de divindade entre os gregos, da qual nos 
ocuparemos a seguir. 

A nocao de divindade grega e completamente diversa da nossa nocao de unidade divina, de 
onipotencia, onisciencia e onipresenca, infinidade e absolute O panteao grego e formado 
por uma miriade de divindades, que se limitam, sao especificas em funcoes e dominios, e se 
completam. Na tradicao judaico-crista a questao das origens de forma alguma se aplica a 
divindade, que nao tern origem, mas e eterna e antecede o mundo, sendo seu criador; no 
caso grego, os deuses nasceram do mundo e no mundo, nao se diferenciam dele - ao 
contrario, sao gerados, inclusive, por processos naturais de reproducao, seja por 
cissiparidade ou por copula. A realidade divina, sagrada, termina por ser o proprio cosmo, 
uma vez que e o que antecede e da vida aos proprios deuses. Por isso a religiao grega 
poderia ser elencada entre as chamadas religioes cosmoteistas ou cosmovitalistas. 

Entretanto, os deuses gregos nao podem ser confundidos com as manifestacoes naturais. No 
caso da religiao egipcia, por exemplo, Amon-Ra e o disco solar; no caso grego, os deuses sao 
potencias que estao para alem da manifestacao natural ligada a ela: a manifestacao expressa 
a autoridade e soberania de um deus em determinado dominio, mas nao e o deus. Portanto, 
segundo o exemplo do proprio Vernant, o raio nao e Zeus, mas "e de Zeus", que tambem nao 
e a aboboda celeste, mas esta e seu dominio. Contudo, isto e o suficiente para estabelecer 
que haja algo de divino no mundo e de mundano nos deuses: tudo na realidade perceptivel 
(na natureza, nos astros, nas virtudes sociais, nas paixoes, etc) pode se tornar objeto de culto 
como expressao do divino. Mas nada ha para alem do mundo, extramundano e 
transcendente, a que se possa dirigir a devocao. Falta a religiao grega em sua vertente 
normativa a nocao de transcendencia: o mundo e fechado. 

A consciencia do divino como algo distinto da realidade humano-mundana so aparecera na 
Grecia com a critica realizada pela Filosofia, como veremos adiante, inspirada, 
possivelmente por certas ideias religiosas marginais, preocupadas com as questoes da 
unidade, da eternidade e permanencia em oposicao ao multiplo, corruptivel, impermanente 
e imperfeito da realidade mundana. Ate entao, a localizacao cosmica do sagrado e do divino 
resultara que o homem grego nao poderia separar o natural do sobrenatural e 
experimentava em experiencias mundanas o mesmo sentimento do sagrado proporcionado 
pelo "comercio" com os deuses pelos ritos e sacrificios. 



Isso traduz-se no fato de que nao ha uma diferenciacao do religioso como uma esfera 
distinta da vida ou da realidade, que ocupa espaco ao lado de outras tantas, como a politica, 
a economia, a guerra, a vida domestica e publica, com justificacao e regulamentacao propria. 
A religiao, por causa do seu carater "mundano", permeia e regula todas as esferas da vida: 
nao ha distincao entre sagrado e profano, entre privado e publico, entre civico e religioso, 
entre natural e sobrenatural; "tudo e penetrado de ponta a ponta pelo religioso". A ordem 
social esta intimamente relacionada, ou em continuidade com a ordem cosmica, e esta 
revestida ela tambem de carater sagrado - romper com a ordem das coisas no ambito social, 
dos costumes, e transgredir a ordem natural: mais do que culpa moral, poe em risco a 
existencia ordenada do cosmo. 

Se na relacao com um deus transcendente, absoluto e incognoscivel, ha a necessidade de 
mediadores, ou seja, ha que se apresentar na forma de uma revelacao que justifique o culto e 
a devocao, no caso grego, a justificacao do culto esta no habito, nas nomoi tao antigas 
quanto o proprio habito que regula todas as dimensoes da existencia: considerar os deuses, 
adora-los de uma determinada maneira e tao "natural" quanto as proprias praticas da vida; 
deixar de faze-lo dessa forma e como deixar de agir como sempre se agiu, de esquecer-se de 
quern e, de ser, enfim, grego. 

A religiao grega nao tratava, portanto, com a revelacao da anormalidade da condicao 
humana ou do mundo, nem oferecia um caminho de "religacao" com a divindade e de 
salvacao. Tratava-se justamente de manter determinada ordem de coisas, a ordem ancestral, 
justificada pelo proprio habito: e assim que se e humano, e sao essas praticas que garantem a 
continuidade da existencia dos homens. Logo, o individuo nao ocupa lugar central, nem suas 
preocupacoes pessoais (como a salvacao) sao o foco da religiao grega. A adesao do individuo 
nao e necessaria, nao precisa ser ganha; ela ja e dada enquanto exerce as funcoes sociais que 
lhe sao proprias em qualquer estagio da vida, nos papeis sociais, politicos, sexuais, etc. 

Disso segue que a resposta pessoal em relacao ao divino e a manutencao da ordem pela 
observancia das praticas que garantem a permanencia da existencia. Para tanto, e preciso 
oferecer e entregar o que e devido as potencias que regem determinados dominios para que 
tudo ai corra bem. Todavia, a relacao com os deuses nao e de pessoa para pessoa: os deuses 
nao sao pessoas, mas potencias que devem ser cultuadas pela superioridade de seu estatuto 



ontologico superior, por serem encarnacoes das virtudes teluricas: beleza, forca, juventude, 
irrupcao da vida. 

Esta extensao da religiao sobre a totalidade da vida tern expressao importantissima na 
dimensao politica na Grecia Antiga, chegando mesmo a se fundirem essas dimensoes: a 
magistratura tinha status sagrado, e o sacerdocio, funcoes politicas. A cidade precisava de 
deuses civicos, patronos, deuses que protegiam a cidade, e que deviam ser cultuados pelos 
cidadaos: na verdade, Vernant alega que um deus deveria ser feito "cidadao da polis" para 
serem cultuados, ou seja, para serem feitos deuses de fato. As assembleias de cidadaos 
lidavam com questoes sagradas, regulavam praticas que dizem respeito ao divino: o culto 
aos deuses se confundia com o culto a propria polis, constituindo um "culto civico". Tanto as 
praticas rituais como as narrativas miticas relembravam a fundacao da cidade, a associacao 
entre um deus patrono e um heroi humano para sua formacao, e isto era parte da funcao de 
reatualizacao do tempo mitico, que atualizava as forcas originarias, garantindo sua presenca 
e atuacao eficaz: e a memoria que faz permanecer. 

Contudo, a consideracao da religiao grega em seus proprios estatutos, e nao sob as 
consideracoes da religiosidade que nos e familiar nao pode tirar de vistas que o culto civico, 
por mais regulador e fundamental para a vida e a experiencia sagrada na Grecia Antiga, nao 
era homogeneo, simples e univoco: em suas franjas havia praticas, inclusive, contrarias a seu 
espirito, como os cultos de misterio, o dionisismo e o orfismo. Nessas expressoes marginais 
se manifestaram disposicoes psicologicas e sociais postas em segundo piano pela religiao 
civica, mas nao menos importantes como vetores culturais influentes na formacao da 
mentalidade do Mundo Antigo. 



A religiao civica grega, como ja foi dito, nao possuia a nocao de "anormalidade" ou de 
"queda", para usar um termo judaico-cristao. O divino estava contido na propria realidade 
humano-mundana, constituido pelo cosmo mesmo, que sustentava a existencia tanto de 
homens como de deuses, sendo essas expressoes da ordem. Uma consequencia evidente 
dessa conformagao e uma divinizacao do mundo e uma "mundanizacao" do divino, que 
borra as fronteiras entre sagrado e profano, entre natural e sobrenatural. 



Nao e que se trate da ausencia dessas distincoes no pensamento religioso grego arcaico e 
antigo, mas que o sagrado, dada a natureza divina do cosmo, impregne toda a realidade, 
dificultando a diferenciacao ou marcacao exagerada de algum aspecto social ou ritual, de 
alguma espacialidade ou objeto como "sagrado" em oposicao ao ordinario de outros como 
"profanos"; muito menos a percepcao de elementos geridos por uma mecanica natural sem a 
participacao ou animacao de forcas sobrenaturais. 

O culto, a adoracao, o rito que medeia a relacao com o sagrado na religiao grega oficial nao 
era caracterizado pela necessidade de "separacao" ou santificacao por dedicacoes ou praticas 
purificadoras que eliminassem ou diminuissem uma condicao "caida" ou pecaminosa 
causadora do afastamento entre homens e divindades. Primeiramente, porque a diferenca 
entre deuses e homens e radicalmente ontologica, e os ultimos devem adoracao aos 
primeiros nao para reconciliarem-se ou se aproximarem, mas pela mera posicao hierarquica 
superior da divindade. Segundo, porque, a menos que o individuo tenha cometido algum 
crime de carater social, ninguem estava impedido de exercer funcoes religiosas que sao um 
direito proprio de sua posicao e papel social. 

Nao havia, portanto, a constituicao de uma casta sacerdotal como clero especializado, 
sacralizado pela separacao das outras atividades mundanas para exercer o papel de 
mediador entre o homem e os deuses. Muito menos houve a formacao de um canon ou um 
saber religioso especificamente formulado como dogma e dominado por iniciados: nao havia 
na religiao grega tradicional um livro sagrado de onde de extraisse a verdade como 
revelacao especial, tal como a Biblia hebraica e crista, ou o Corao. Da ausencia da nocao de 
queda, de dogma ou normatividade interpretativa, a religiao grega desconhecia as categorias 
de "profeta" e de "messias": nao houve exatamente um tipo profetico que reivindicasse uma 
interpretacao autoritativa que lhe permitisse a cesura e admoestacao de seus 
contemporaneos 4 , nem a espera de uma figura redentora. 

Sobre o que, entao, repousava e como se exprimiam as conviccoes religiosas dos gregos? 
Como nao havia um credo, nao haveria a adesao obrigatoria a determinada interpretacao ou 

4 Possivelmente algo proximo ao profeta hebreu na Grecia tenha sido Hesiodo em sua reivindicacao da 
justica, da demincia da opressao do pobre e do trabalhador pelos ricos e poderosos, e pela defesa do 
trabalho (to epyov) como fonte de virtude (r) ap£xr|), coisa claramente oposta ao ideal de virtude heroica 
homerica, que prevalecera como norma na cultura grega. Muito se tern discutido sobre se as similaridades 
entre o torn moralizante do texto hesiodico e das tradicoes sapienciais semiticas e profeticas hebreias (como 
o profesta Amos). 



ponto de vista teologico que, de outra maneira, colocasse sob o risco de acusacao de 
impiedade um eventual discordante. O discurso sobre o sagrado estava nos ritos e nas 
narrativas com variantes diversas, de cidade para cidade, de templo para templo, que 
suportavam varias interpretacoes, e constituiam um corpo de crencas compartilhadas em 
relacao ao sagrado, fruto de consenso de opinioes seguras, ou seja, do habito ancestral. Esse 
fundo de crencas compunha o ethos grego que, se desconsiderado, desconstituiria o "ser 
grego", como se esquecer da lingua e dos costumes antigos. Percebe-se aqui, novamente, o 
estado de imersao de toda a realidade, pessoal e social, na aura religiosa - agir de modo 
grego e agir segundo a religiao grega. 

A transmissao dessas crencas de fundo se dava por duas formas, quanto a linguagem. 
Primeiro, os mitos, transmitidos oralmente no ambiente domestico, era tornado natural na 
medida em que era apreendido ao mesmo tempo em que a crianca era socializada, aprendia 
a falar e a comportar-se, compondo o quadro mental dos gregos. A segunda fonte de 
transmissao era a "voz dos poetas", cuja atividade literaria preservou as narrativas dos 
herois, dos deuses, dos mortos, das potencias, e constituiu um arcabouco comum de toda a 
Helade, transcendendo a especificidade de cada cidade. Os grandes poetas, ou as grandes 
tradicoes, como Homero e Hesiodo, funcionavam quase como canones da tradicao, 
compondo um quadro de referencias sobre o divino. 

De modo mais criterioso, as tradicoes homerica e hesiodica exerciam mais uma funcao de 
unificacao helenica, dando um sentido de pertenca a uma comunidade para alem dos limites 
da polis ou mesmo da lingua, e mesmo da origem etnica, como uma fonte de valores 
civilizacionais, um ethos heleno, como ja falamos; e este e o sentido de "canon" aqui, muito 
distinto de "texto sagrado" - a nao ser, e claro, que se considere o carater auto idolatra da 
religiao civica da polis, como sugere A. Toynbee 5 . Isto permitia um distanciamento das 
praticas religiosas, como e possivel um distanciamento (estranhamento) da propria lingua 
ou dos proprios habitos, conferindo um ambiente propicio a critica, coisa da qual os gregos 
nao se furtarao. 

A ultima afirmacao carece de esclarecimento. Como pode a religiao grega ser tao enraizada 
na experiencia mundana, ao ponto que deixar de vive-la equivale a esquecer-se do 
comportamento e instituicoes sociais ou o proprio quadro de referencias mentais da cultura 

5 Ver A. J. Toy n bee, Helenismo: historia de uma civilizacao. Rio de Janeiro: Zahar Editores, 1960. 



grega, tambem permitir um "estranhamento" e distanciamento que tornem a propria critica 
um "caminho natural" para a inquiricao do espirito heleno? 

Justamente pela experiencia do sagrado de maneira estendida e seu entranhamento na 
esfera publica, ou a vivencia da politica como parte dos ritos e reflexao religiosa, torna 
qualquer inquiricao ou debate sobre problemas mundanos em problemas religiosos, em 
alguma medida. E uma vez que a praxis, a atividade da vida esta sujeita a um sem numero de 
problemas, conflitos, confrontos, aporias e injusticas, o homem grego que experimentasse 
uma situacao existencial limitrofe que o colocasse numa posicao de onde outra perspectiva 
apresentasse novos problemas, o estranhamento seria possivel e uma nova interpretacao dos 
mitos, das narrativas, poderia surgir e encontrar afinidade com outros individuos. A 
"intramundanidade" da religiao grega seria a fonte mesmo dos movimentos de critica a ela. 

O repertorio das narrativas mitologicas reunido e tratado por eruditos logo no seculo IV 
a.C, e reduzidos a forma escrita, deu fixidez ao relato e proveu os gregos de um inventario 
de seus mitos, suas variantes de cidade para cidade, desde as epocas em que deuses e herois 
combatiam no mundo (e fundavam cidades), das formas primitivas ate as mais elaboradas. O 
letramento da sociedade helena e a passagem da estrutura fundamentalmente oral da 
transmissao dos mitos para a forma escrita ampliou o carater publico de seu conteudo 
permitindo uma abordagem secular de seu conteudo, resguardada pela ausencia da acusacao 
de "heresia": a consideracao intelectual e exercicio de interpretacao do mito nao implica em 
impiedade, uma vez que a pratica do rito publico continuava a ser observada e respeitada 
como parte necessaria para a manutencao da polis (o que vemos mesmo nos dialogos 
platonicos, onde frequentemente ha a mencao a festividades sacro-politicas em que se 
encontravam envolvidos os participantes, inclusive o proprio Socrates, este inclusive resiste 
e recusa a acusacao de impiedade, e pede que se cumpram os ritos proprios de seu funeral). 

A tradicao mitologica tornou-se o primeiro material, o discurso primevo sobre a realidade e 
seu fundamento, sobre o elemento divino que da sustentacao ao mundo, em um contexto 
social onde a ideia de religiao como uma esfera distinta e "blindada" era desconhecida, 
lancando seu conteudo no espaco publico onde se tornava objeto de debate e multiplas 
interpretacoes. O contato com essa forma tratada, elaborada, dos relatos miticos, portanto, 
proporcionara um certo estranhamento, ou hesitacao, tanto em poetas como em filosofos e 
historiadores antigos, quanto a forma como os mitos tratam o divino, sobretudo quanto ao 



escandalo provocado pela incompatibilidade entre o que se espera de sublime e perfeito na 
divindade e o comportamento dos deuses olimpicos. As reacoes foram diversas: alguns 
propuseram a exegese alegorica dos mitos, tentando encontrar em seu significado analogico 
uma verdade mais profunda e oculta cifrada na narrativa; outros criticaram o mito como 
fabula inveridica, que encaminhara terceiros ao distanciamento e rejeicao da mitologia. 

A tradicao pre-socratica sera definitivamente influenciada pelo mito, aplicando, contudo, 
uma linguagem "secularizada" e impessoal ao tratar das forcas formadoras do cosmo, ainda 
que mantenham o carater natural de sua constituicao e diferenciacao de seus elementos 
formativos - nao e por acaso que sejam chamados "fisicos". A rejeicao do mito, por outro 
lado, nao pode ser confundida com o preconceito positivista ou cientificista novecentista, 
erro cometido por J. Burnet; mas numa percepcao por determinados grupos marginais da 
inadequacao da visao de mundo provida pela mitologia grega como resposta para seus 
anseios e preocupacoes, o que levara alguns a critica e rejeicao da religiao grega civica 
tradicional. 



O nucleo comum, primitivo e universal, da experiencia religiosa seria a experiencia do 
"terror sagrado", numinoso, como a experiencia da evidencia do sobrenatural, que os gregos 
denominavam thambos, ou temor reverencial. Contudo, alem do temor reverencial, ha o 
construto simbolico que paramenta o pensamento, formado pelo rito, o mito e os modos de 
representacao do divino, constituindo linguagens especificas (verbal, gestual e imagetica) 
que expressam em associacao a relacao com o sagrado. 

Os estudiosos da religiao grega, entretanto, ate o inicio do seculo XX tendiam a ver a 
dimensao religiosa somente no culto e em suas raizes arcaicas (magicas) na Grecia Antiga; e 
viam no mito uma "excrecencia literaria", uma fabulacao de poetas que nao condizia com as 
crencas e preocupacoes do fiel envolvido nas praticas rituais e cultuais. Isso reflete tanto 
uma certa visao de religiao desses pesquisadores, como ja foi explicitado acima, e com o 
estado dos estudos antigos naquele momento, segundo Vernant. 

Muito mais que alvo de consideracoes e interesse literario, o mito constitui-se como 
arcabouco ou "arquitetura conceitual", cujas relacoes estruturam o mundo, seus 



componentes e dizem o que e como ele e. Tanto e assim, que os poetas nao sao livres 
escritores ou redatores que podiam se lancar na tarefa de reescrever os mitos e as narrativas 
a seu bel prazer; antes, deveriam ser fieis e atentos a uma certa estrutura, as relacoes, 
homologias, oposicoes, pares e sequencias que compoe cada narrativa original, e destas 
entre si, que no conjunto formam um todo semantico que compoe o pensamento grego e sua 
tradicao. O mito tem o papel de teorizar, ou seja, tem um papel didatico ao formar um 
"saber" muito mais explicito que o rito; ou seja, o mito nao e um residuo do que se 
acreditava ser a verdadeira manifestacao religiosa, o rito. 

Ao contrario, o proprio rito tambem contem uma narrativa, uma certa ideia do divino, das 
relacoes entre natural e sobrenatural, mas sua decifracao e mais sutil e menos evidente que 
o mito, ou nao pode ser explicitada sem o auxilio deste, que expressa as concepcoes de modo 
verbal, mais claro que o gestual do rito. Inclusive, justamente por conta dessa caracteristica 
"logica" (de logos), que o saber estruturado nas narrativas mitologicas serao o primeiro 
material sobre o qual se debrucara a filosofia, ou os primeiros filosofos, transpondo-o em 
categorias "seculares", "racionais", mais abstratos e despersonalizados que o vocabulario 
"teo-mitico". Do mesmo modo simbolico opera a representacao imagetica do divino que em 
si encarna, seja na natureza do objeto representative, seu acabamento, sua localizacao, sua 
estrutura, seu grau de parentesco com as formas humanas ou bestiais; tudo isso compoe um 
quadro de representacao do sagrado, seu lugar, sua natureza, sua funcao. 

Se o mito e fundamental para estruturar o pensamento, tendo uma funcao cognitiva, o rito 
encontra seu papel estruturante na acao, na regulacao e prescricao do comportamento, 
sendo, enquanto tal, ligado a praxis e, portanto, a dimensao etica. O rito institucionaliza as 
relacoes constituindo uma linguagem de formalidades que identificam o carater do ato que 
se realiza ou que ajuda a preparar. A complexidade ritual e sua sofisticacao nao e privilegio 
de sociedades desenvolvidas: Malinowski descreve ritos trobriandeses que fariam o 
ambiente cortesao dos "Luises" parecer um ambiente absolutamente informal. 

Mito, rito e imagem se articulam como uma rede simbolica, formando um conjunto mais ou 
menos unificado das concepcoes do sagrado em cada religiao; e isto nao e diferente no caso 
da religiao grega arcaica e antiga, mesmo que neste caso a unidade seja mais fluida, frouxa, 
de modo que as relacoes e estruturacao das amarracoes e relacoes entre os elementos variem 
de acordo com o contexto e tradicao que dela se apropria, permitindo varias "entradas" 



diferentes para a interpretacao daquela tradicao comum. A religiao grega permite "eixos 
multiplos", acessados a partir de perspectivas diferentes adotadas por diferentes grupos em 
situacoes distintas em que procuram "ativar" caracteristicas diferentes das potencias e dos 
deuses. 

As mudancas economicas, tecnicas e o fim das perturbacoes migratorias entre o seculo XII e 
VIII (o Volkerwanderung), constituiram uma nova forma de estruturacao da vida social, a 
polis, e trouxe mudancas na funcao e na forma da religiao na Grecia, passando a ter uma 
caracteristica fortemente civica: cada cidade tinha divindades poliades, que deveriam 
proteger a cidade, seu territorio, protege-la das ameacas externas (guerras) e internas 
(promover a integracao e ordem politica e hierarquica). Os deuses poliades, associacao entre 
uma divindade e uma cidade, introduzem uma inovacao importante no novo contexto da 
polis. Como divindade patrona da cidade, deixa de ser objeto do culto domestico, alocada 
num nicho privado, para ser acolhida num templo publico, pertencente a toda a cidade, e 
representado numa "estatua cultural antropomorfica", geralmente magnifica. 

O espaco publico da cidade propriamente dita e lugar do culto do deus poliade, e o territorio 
"rural" e a extensao de terras pertencentes a cidade e demarcado por um circuito de templos 
percorridos pelos habitantes em peregrinacoes e festas segundo o calendario sagrado e 
civico. O culto civico realiza a estreita ligacao entre a cidade, os habitantes e o territorio por 
meio da veneracao a divindade. 

Por outro lado, nesse momento aconteceu tambem a estruturacao daquele arcabouco 
mitologico comum a toda Helade, numa literatura epica que transcende as especificidades de 
cada cidade, juntamente com a instituicao de santuarios comuns e dos jogos, que fortalecem 
essa nogao de pertenca pan-helenica. A tradicao comum, entretanto, deve sofrer alteracoes 
ou adicoes de acordo com cada cidade, de acordo com suas necessidades e patronos. 
Geralmente esta especificidade e feita pela memoria mitologica e no culto a um heroi 
humano ou semideus que se associou a um deus para a fundacao da cidade. 

Paralelamente, entre os deuses imortais (athanatoi) e os homens mortais (brotoi), 
encontram-se os herois. Enquanto aos deuses se destina o culto que os homens lhes devem 
pelo simples fato de serem potencias superiores, relacionados com a ordem e aspectos do 



cosmos, os herois, que sao mortais e, de fato, morreram, passaram a ser cultuados em 
antigas estruturas arquitetonicas, ruinas sobretudo de origem micenica (de uma epoca aurea 
anterior as desordens migratorias que culminaram com o dominio dorico e o eclipsamento 
da heranca minoico-cretense), que colaboram na associacao desses finados com um tempo 
distinto e distante, epico. Esses elementos sao eleitos, mais ou menos ficcionalmente, como 
personagens escolhidos pelos deuses para a fundacao da cidade, e o "culto" ou o cerimonial 
dedicado a eles torna-se parte do culto civico, como rememoracao dos antepassados, das 
raizes ancestrais da polis, da parte humana envolvida na empresa divina de constituicao 
dessa instituicao sagrada. 

Os herois, entretanto, nao sao humanos elevados a categoria de deuses, nem quanto sao 
fruto da uniao entre um deus e um mortal, constituindo um semideus. A estes ha somente a 
atribuicao de caracteristicas sobre-humanas, como forca ou furia, beleza ou pericia 
excepcionais, que merecem veneracao; e um lugar bem-aventurado no pos morte, ao inves 
das sombras anonimas do Hades. O tumulo de um heroi pode conferir virtudes a cidade em 
que esta localizado, que pode invoca-lo ou reclama-lo como seu fundador e patrono; mas 
nem mesmo no caso de ser semideus pode ser equiparado a um deles. Mesmo na Grecia 
arcaica, diz Vernant, a instituicao e investidura do titulo de heroi era coisa rara, exclusiva, 
restrita a fundadores de cidades, de colonias, ou a casos de proezas extraordinarias e 
envolvidas por uma aura numinosa. 

Na medida em que a divindade esta situada numa realidade sobre-humana intransponivel, o 
heroi ocupa uma posicao intermediaria, revestida de sagrado pelo culto e pela memoria 
mitica, mas tambem humana por compartilhar o destino com todos os outros mortais; e 
exercem a funcao de exemplo de cidadania como heroi civilizador, que estabelece um 
enclave propriamente humano, entre natureza e a morada dos deuses, a cidade. 



Os sacrificios, dentro da ordem do rito, estabelecem as formas e a finalidade do contato 
entre homens e o divino em suas diferentes manifestacoes e atribuicoes. Quanto ao espaco, 
na Grecia Antiga, o sacrificio nao se da no templo, na morada do deus, agora local publico e 
nao o altar domestico, mas no altar externo, a ceu aberto. No caso dos deuses olimpicos, o 
rito realiza a aproximacao e contato propriamente dito, onde o sacrificio reune deus e fiel 



pela vitima sacrificial compartilhada, parte queimada e elevada aos ceus, parte cozida ou 
assada e consumida pelos participantes (sacerdote, ofertante e comunidade, se for o caso). 

Quanto aos deuses ctonicos relacionados com as profundezas subterraneas, o que se espera e 
apaziguamento e a manutencao da distancia, logo, a vitima sacrificial e totalmente 
consumida, sem participacao para ofertante e oficiante, e o sangue, vertido na terra para que 
chegue as moradas abismais. Outra modalidade de sacrificio e o apyra, ou "nao queimado", 
constituido por oblacoes vegetais, agua, mel, leite, etc. Para os sectarios e os praticantes de 
variantes marginais ao culto civico, como o orfismo e o pitagorismo, esta modalidade 
sacrificial sera preferencial por sua natureza "racional" , em oposicao a caracteristica cruenta 
do sacrificio vitimizado. 

O rito sacrificial no culto civico tem importancia central na medida em que explicita a 
continuidade entre natural e sobrenatural. O sacrificio nao e somente uma oferenda aos 
deuses, e tambem uma festa, e conduzido como ato voluntario, mesmo da vitima, e tem sua 
violencia minorada ou esfumacada pelo clima "jubiloso". Tem tambem uma funcao 
alimentar, domestica, comunal: tambem alimenta os homens, a familia, a comunidade; faz-se 
como banquete, e a comensalidade tem papel decisivo na civilidade, no estreitamento dos 
lacos, na manutencao da vida, da fartura, da saude. O religioso imiscui-se no social, 
realiza-se como ato "intramundano". Sua operacao nao se da num dominio distinto, 
separado, sagrado em oposicao a profano, mas esta ligado a todo e qualquer evento publico, 
seja a guerra, a paz, os atos politicos, a semeadura, a colheita, o casamento, o nascimento, a 
morte... Sua realizacao nao exige a busca da purificacao, nao denuncia um estado maculado, 
seja do ofertante, seja do oficiante: eles ja a possuem, salvo terem cometido algum ato que a 
macule. 

Por outro lado, a separacao entre deuses e homens no sacrificio aparece, como e proprio do 
rito, de modo sutil: apesar de dividirem a vitima, cambem-lhes partes distintas; muito menos 
a vitima representa o deus do qual participariam os fieis ao ingeri-la. Para explicitar o 
carater dessa diferenca que implica em distancia mesmo no ato de aproximacao, Vernant 
identifica no mito de Prometeu a origem dessa separacao entre deuses e homens. Ao separar 
as porcoes destinadas a cada uma das partes, o tita destinou ossos e gorduras aos primeiros, 
e as carnes aos segundos. Com isto selou o destino dos homens: deverao comer, e sentirao 
fome insaciavel, trabalharao e sofrerao, e finalmente perecerao; ao contrario dos deuses que 



eternamente se contentarao com a fumaca, com os odores, sem necessidade de consumir 
carne. 

Os homens sao destinados, por Zeus, por causa da artimanha de Prometeu, que pretendia 
salvar aos homens a melhor parte dos sacrifkios, ao fado dos animais, na medida que lhes 
negou tambem o fogo divino. Prometeu, ao roubar uma semente, uma centelha do fogo 
celeste, dara aos homens um fogo derivado, tecnico, que, como tal, tambem e imperfeito e 
exige consumo de combustivel, ser alimentado, para manter-se. Com ele os homens poderao 
cozer as carnes, poderao constituir a civilizacao que os colocara acima dos animais, nao 
comendo mais a carne crua, mas abaixo dos deuses, com os quais nao mais tern comunhao. 
Nos sacrificios, este mito e encenado ritualmente, e a separacao das partes sacrificiais sao a 
lembranca da separacao intransponivel entre deuses e homens, manifestada inteligivelmente 
no mito. 

No rito sacrificial esta bem estabelecida essa tricotomia, esta distancia entre deuses, homens 
e animais. O homem civilizado deve permanecer distinto de tudo o que ele nao e: nem deus 
imortal bem-aventurado, nem animal selvagem, mas aquele que se serve do fogo roubado 
dos deuses para cozinhar e da agricultura para alimentar-se; e do acasalamento regulado por 
normas sociais, a familia, para procriar-se 6 . Ha uma dimensao teologica muito forte em prol 
da ordem e da hierarquia cosmica e social representada tanto no mito como no rito 
sacrificial. 

E serve ele tambem para as praticas transgressoras, como base da inversao, seja pelos 
pitagoricos e orfistas que intentarao a purificacao do homem pelo vegetarianismo que 
recusa a crueldade do sacrificio animal; seja pelas praticas bacantes que se lancarao contra 
uma vitima animal, retalhada e consumida crua, numa atitude selvagem. A religiao civica, 
formal, mantera, contudo, este estatuto de ordem e separacao relembrado e ensinado no 
sacrificio, amparado pela linguagem simbolica altamente significativa do rito (gestual) e do 
mito (verbal). 



6 Nao por acaso, no classico A Cidade Antiga, Fustel de Coulanges descreve com detalhes a importancia do 
"fogo sagrado" no culto domestico na Antiguidade. 



O universo religioso grego nao era formado, no entanto, somente pelo culto civico e a logica 
do sacrificio, muito menos inteiramente resignado quanto a separacao do divino. Havia 
praticas que buscavam a superacao da distancia dos deuses e sua aproximacao, bem como a 
purificacao da alma humana, a busca de uma vida bem-aventurada no pos morte ou mesmo 
a imortalidade, bem como a liberacao da "parte divina" que permanecia no homem. Este 
aspecto da vida religiosa engloba o que denominamos "misticismo", e e distinta da religiao 
civica por seu carater misterioso e secreto, sectario e marginal. 

Vernant situa tres grandes correntes do misticismo grego. Primeiro, os "misterios", o mais 
conhecido deles, os de Eleusis, reconhecidos pelo Estado e realizados ritualmente sob sua 
tutela, contudo marginais por seu carater sectario, iniciatico, e por ter em suas fileiras 
individuos motivados nao por preocupacoes ou responsabilidades sociais, mas por 
aspiracoes e inquietacoes pessoais. 

O segundo, o dionisismo, ou culto ao deus Dionisio, que estava, entretanto, integrado na 
religiao civica e no calendario das cidades. Todavia, o culto dionisiaco envolvia a pratica do 
transe coletivo, da manifestacao da divindade na possessao ou mania, a loucura divina, 
constituindo uma experiencia sobrenatural de suspensao da normalidade, o que e estranho 
ao espirito "mundano" da religiao grega. 

Terceiro, o orfismo, que deveria ser compreendido como uma doutrina que congregava 
adeptos iniciados em saberes sobre os deuses, o cosmo e os homens, suas origens e o 
segredo de suas relacoes, com textos atribuidos a Orfeu e Museu, pregando e praticando 
uma forma de vida contraria as normas, voltada para a purificacao, a cura e o 
vegetarianismo; e preocupada fundamentalmente com o destino da alma apos a morte - 
coisas muito diversas das preocupacoes de um "grego medio". 

Os misterios de Eleusis estavam em continuidade com o culto civico padrao, compondo um 
adendo complementar aos anseios que nao podia suprir em alguns individuos. Mas a 
resposta especifica dos misterios nao formavam uma doutrina mistica secreta, nem seus 
adeptos estavam ocultos no anonimato ou discricao quanto a sua adesao: os ritos de 
iniciacao, ou parte deles, eram feitos a luz do dia, presididos por figuras eminentes da cidade 
e com a participacao de importantes familias ligadas as deusas Demeter e Persefone, 
divindade s patronas dos misterios. 



O iniciado era, na verdade, submetido a ritos que faziam-no experimentar o drama do rapto 
de Persefone por Hades, sua descida ao mundo infernal e sua sobrevivencia e retorno. Ao 
faze-lo, o iniciado garantia tao somente que depois da morte, ao descer ao mundo dos 
mortos, como Persefone, permaneceria numa "vida" com prazeres tal como na terra, era um 
"eleito" dada sua relacao especial com as duas deusas que "venceram" o Hades. Ademais, as 
relacoes, atividades, status, a vida em geral do iniciado permaneceria a mesma na cidade, a 
nao ser pelo fato de nutrir uma esperanca especial quanto ao alem. 

O culto dionisiaco nao era, por sua vez, uma extensao do culto civico, como os misterios de 
Eleusis. Antes, era um transbordamento, uma transgressao "institucionalizada". Dionisio era 
reconhecido como um dos olimpicos, e suas festas eram celebradas pelo calendario oficial da 
cidade, que fazia dele seu deus tambem. O fato e que o dionisismo envolvia praticas de 
excesso, de excentricidade, de ruptura com as distincoes que o culto civico resguardava tao 
bem. Dionisio como um deus que transgride a separacao entre homem e divindade, possuia 
seus cultores, compartilhava com eles sua divindade, e participava de sua humanidade, ao 
mesmo tempo que a mania atirava-os tambem na selvageria e na comunhao com as feras. A 
separacao hierarquica entre deuses, homens e feras era completamente ofendida pelo 
dionisismo. 

A cidade aceitava Dionisio, mantinha os colegios de mulheres destinadas a seu culto, incluia 
suas festividades no calendario oficial a fim de "controla-lo", de possibilitar a domesticacao 
da experiencia do "sagrado selvagem", para usarmos o termo de Roger Bastide. O culto 
dionisiaco, em suas variadas expressoes, seria uma tentativa de assimilar, como diz Vernant, 
o Outro, a diferenca em relacao ao modelo ordenado e hierarquizado que a polis refletia da 
estrutura divina e cosmica. Contudo, o dionisismo nao constituiu uma doutrina, nao 
prometia uma vida bem-aventurada ou a sobrevivencia da alma apos a morte, muito menos 
imortalidade por meio de separacoes do mundo. Dionisio era, e isto bastava, a forma de 
assimilacao da estranheza e da excentricidade. 

No orfismo temos uma distincao clara em relacao tanto aos misterios como ao dinisismo, 
como da religiao civil, a comecar pela existencia de uma doutrina secreta reunida em textos 
sagrados, como por uma resistencia e oposicao claras ao modo de vida da polis, e pela 
preocupacao expressa com uma salvacao e a sobrevivencia da alma diante da constatacao de 



"anormalidade" na condicao humana de sofrimento e miseria. A heterodoxia da doutrina 
orfica esta expressa em sua oposicao a cosmogonia hesiodica, que descreve o universo 
originario de um estado de caos e desordem passando a ordem; no orfismo, passou-se da 
unidade primordial a diferenciacao do ser em multiplas expressoes, ou seja, num processo de 
desagregacao e diferenciacao que deve ser redimido pela reunificacao e retorno a 
simplicidade da unidade. 

Outro ponto central, que deriva dessa cosmogonia e soteriologia, e a recusa ao culto civico 
sacrificial, que para os orfistas representa a destruicao da unidade do corpo do deus e o 
distanciamento entre os homens e a divindade. Por isso a enfase na disciplina vegetariana, 
que recusa a crueldade do sacrificio e seu assassinato representado. O orfismo e 
fundamentalmente estranho aos habitos da cidade, considerados nessa concepcao radical, 
recusando suas regras e valores, procurando uma via de salvacao dos individuos do destino 
ordinario da morte. De modo geral, no entanto, o orfismo nao fez o mundo grego conhecer 
plenamente a figura do "renunciante", nem a doutrina da "fuga do mundo" constituiu-se 
como uma forca no mundo das cidades helenas. 

Nao obstante, o orfismo causou impacto no nivel popular ao manter no imaginario as 
figuras dos mestres orficos, sacerdotes ambulantes, semimiticos, com poderes de cura, de 
controle sobre poderes naturais, e de extase. Quanta ao extase, era uma caracteristica 
importante do orfismo, ja que os sacerdotes orficos, como "xamas", podiam libertar a alma 
do corpo, viajando por realidades superiores e proprias da alma. Mas foi a filosofia, segundo 
Vernant, que consolidou a questao da sobrevivencia da alma e pavimentou o caminho para 
uma nocao de salvacao na interpretacao socratico-platanica do mote delfico "conhece-te a ti 
mesmo", que de alerta contra a hybris de tentar tornar-se como os deuses, passou a ser 
"mandamento" para que "o homem conheca o deus que ha dentro dele, tornando-se 
semelhante a ele". 



Gostariamos de considerar nesse exercicio, ainda, que o mito nao e meramente uma forma 
ou etapa primitiva do fenomeno religioso, como algo que anteceda a mentalidade teologica, 
logica ou cientifica. Nao ha entre mito e ciencia uma relacao de continuidade de sofisticacao 
ou complexidade: sao formas de racionalidade distintas, relacionadas com ambitos diferentes 



da experiencia humana. Toda vez que mesmo a mentalidade moderna tiver que se aproximar 
e tratar com a questao do fundamento da realidade, da existencia, da totalidade da vida, de 
seu sentido, erigira alguma forma de mito, um discurso que trate das origens insondaveis, 
que atualize um tempo impossivel de ser cientificamente alcancado ou recuperado, mas que 
nem por isso arrefece o desejo humano de escutar sobre o principio, sobre as contradicoes e 
tensoes primordiais, sobre a condicao humana. 

Muito menos e o mito uma fabula para mentalidades inocentes e infantis, credulas e 
destituidas de juizo e discernimento. Tampouco e uma rotina de auto engano, nem trata-se 
de um veu que obscureca a realidade no lugar da critica "racional". O mito e parte expressiva 
da abertura humana para a transcendencia, para o Absoluto, onde a razao 
logico-matematica, muto menos a racionalidade instrumental, pode ajudar a traduzir a 
experiencia; o mito diz sobre a irredutibilidade do humano, que apesar de finito, tern 
profundezas insondaveis - nao por acaso, mesmo um dos mestres da suspeita, Freud, tenha 
feito uso da linguagem e imagens miticas para compreender as estruturas do inconsciente. O 
mito e potente para denunciar os enraizamentos abismais das categorias advindas da 
religiao na cognicao humana, na composicao de nossos quadros conceituais, de nossa visao 
de mundo. Leva-lo a serio, considerar os dados que nos fornece sobre nossa 
autocompreensao, deixar com que se manifeste sem lancar sobre ele nossos preconceitos e 
taxonomias, pode nao ser util para confirmar a realidade das coisas sobre as quais faz 
afirmacoes, mas nos diz muito sobre nos mesmos, sobre o homem numa de suas dimensoes 
mais fundamentals. 



